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Moslimjongeren
De salafi-beweging en de vorming van een morele gemeenschap*
Martijn de Koning
Studies naar sociale bewegingen en radicalisering getuigen vaak van een statische
opvatting over participatie. In dit artikel ga ik in op verschillende wijzen waarop de
salafi-beweging probeert een sterke morele gemeenschap van ‘ware’ gelovigen te cre-
eren en te onderhouden. Door in te gaan op de relatie tussen gemeenschap en morele
subjectiviteit krijgen we inzicht in de wijze waarop de salafi-beweging probeert mos-
lims duurzaam aan zich te binden en zich op te werpen als de morele voogd van de
moslimgemeenschap. Voor jonge moslims zijn de activiteiten van de beweging een
manier om het idee van verbondenheid met ware moslims op te roepen en te koesteren.
Inleiding
Het Nederlandse antiradicaliseringsbeleid richt zich vooral op de salafi-beweging
als een beweging die een gevaar zou vormen voor het democratische bestel. In de
recente rapporten van de AIVD (2007) gaat het niet alleen meer om een vermeende
relatie van deze beweging met (jihadistisch) geweld, maar ook om hun da’wa (missie)
activiteiten. Deze activiteiten zouden verborgen gaan achter een ‘façade’ (Nuansa,
2009) van gematigdheid en in werkelijk gericht zijn op het verbreiden van hun iso-
lationistische en anti-integratieve boodschap. Nesser (2005), Buijs e.a. (2006) en
Slootman en Tillie (2006) richten zich vooral op een beschrijving van radicalisering
van jongeren en mogelijke factoren die ertoe zouden leiden dat jongeren zich aan-
sluiten bij (vooral) de salafi-beweging. Die studies geven echter geen antwoord op
vragen als: wat gebeurt er als jongeren eenmaal participeren in de salafi-beweging?
Hoe probeert de salafi-beweging jongeren blijvend aan zich te binden? Hoe maken
jongeren gebruik van de activiteiten van de salafi-beweging (vgl. Passy & Giugni,
2000)? In dit artikel wordt aangesloten bij literatuur over sociale bewegingen ten-
einde een beter inzicht in de duurzame participatie van de salafi-beweging te krijgen.
Overigens blijft ook in veel onderzoek naar sociale bewegingen duurzame partici-
patie vaak een soort ‘black box’ (Kitts, 2000, 241), hetgeen een nogal statisch beeld
oplevert van participatie in sociale bewegingen (vgl. Klandermans, 1984, 466; Snow
e.a., 1986, 464). Door gebruik te maken van inzichten van onder meer antropolo-
gische studies over cultuur en over sociale bewegingen kunnen we komen tot een
wat minder mechanisch en statisch beeld van participatie (Soares & Osella, 2009,
8). In dit artikel zal ik die participatie belichten door in te gaan op de praktijken van
gemeenschapsvorming binnen de salafi-beweging: het onderwijzen van mensen in
wat het betekent om deel uit te maken van een bepaalde gemeenschap, hoe ze die
* Met dank aan dr. Edien Bartels voor commentaar op eerdere versies van dit artikel.
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gemeenschap kunnen herkennen, en hoe zij zichzelf kunnen herkennen en vormen
als lid van die gemeenschap. Op basis van recent onderzoek naar de salafi-beweging
laat ik zien hoe deze beweging zich richt op jongeren en hoe jongeren op hun beurt
zich engageren met deze salafi-beweging in een poging om aansluiting te vinden bij
een alternatieve morele gemeenschap. öAllereerst zal ik hiervoor kort uiteenzetten
hoe het onderzoek wordt uitgevoerd, en vervolgens geef ik een schets van de twee
belangrijkste salafi-netwerken die hier aan bod komen. Daarna zal ik ingaan op de
activiteiten van deze netwerken en laten zien hoe jongeren actief deelnemen aan
activiteiten die zich richten op het promoten en vormen van een bepaalde salafi-
leefstijl. Aan het einde volgt dan een discussie en conclusie.
Etnografisch onderzoek onder salafisten
Het huidige onderzoek is een vervolg op eerder onderzoek in Gouda (De Koning,
2008) en gestart in 2007. Dit onderzoek richt zich op de vraag hoe mensen zich een
beeld vormen van de islam door kennis te nemen van de salafi-beweging, en waarom
mensen juist hun kennis daarvan nemen. Hiervoor bezoek ik bijeenkomsten in
moskeeën, buurthuizen en vergadercentra door het hele land, volg lezingen op chat-
rooms, discussies op webfora en weblogs en bezoek mensen thuis. De salafistische
circuits zijn redelijk toegankelijk, maar deze toegankelijkheid vraagt wel een grote
tijdsinvestering, aangezien velen wat huiverig zijn voor onderzoekers. In dit onder-
zoek is sprake van zogenoemd ‘multi-site ethnography’ (in tegenstelling tot ‘single-
site’, zoals in Gouda). Een belangrijk aspect van het opbouwen van relaties met
respondenten in dit type etnografie is het deel uitmaken van een translokaal net-
werk van relaties: zowel met mensen in Roermond als met mensen in Amsterdam
of Hoorn. Juist de ontdekking van respondenten dat de onderzoeker deel uitmaakt
van meerdere netwerken waarin zij ook verkeren, wordt vaak door hen gewaardeerd
en leidt tot vertrouwen (vgl. Hannerz, 2003, 209). Een groot deel van het verzamelde
materiaal bestaat uit observaties, informele gesprekken en geschreven teksten. Met
in totaal 60 mensen die op verschillende wijzen en verschillende niveaus participe-
ren in de salafi-beweging, houd ik regelmatig contact. Hoewel contact met vrouwe-
lijke salafi’s lastig en soms onmogelijk is, vallen onder die 60 mensen toch 15 vrou-
wen. Met hen houd ik vooral contact via internet. De mannen en vrouwen zijn
gemiddeld 23 jaar en hoger opgeleid (hbo/wo). Etnografisch onderzoek als dit is bij
uitstek geschikt om de geleefde ervaringen van de participanten in sociale bewe-
gingen naar voren te brengen door middel van observaties en mondelinge en schrif-
telijke verhalen (Edelman, 2001). In tegenstelling tot veel benaderingen die zich
richten op cultuur en sociale bewegingen, gaat het hier niet alleen om een cognitieve
benadering en om cognitieve betekenisgeving (Williams, 1995; 2002), maar ook om
moraal en emoties (Jasper, 1997) en verschillen in motivaties en praktijken onder
de participanten (Edelman, 2001; Salman & Assies, 2007).
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De salafi-beweging in Nederland
De salafi-beweging is niet zozeer een klassieke protestbeweging (zoals de vrouwen-
beweging of de arbeidersbeweging), maar een sociale beweging die probeert de islam
te revitaliseren op basis van een homogeen ideaalbeeld van de islam uit de dagen
van eerste generaties moslims. Op basis van dat ideaalbeeld probeert zij een leefstijl
te ontwikkelen die de participanten rechtvaardiger en bevredigender vinden (vgl.
Price e.a., 2008). In dit artikel beschouw ik de verschillende salafi-netwerken met
hun verschillende religieuze geleerden, imams, predikers, organisaties, participan-
ten en ideologische verschillen als deel van een transnationale sociale beweging
(Meijer, 2009). Hoewel sommige netwerken vijandig tegenover elkaar staan en ver-
schillende strategieën hanteren om hun doelen te bereiken, kunnen we stellen dat
alle netwerken dezelfde doctrine van tawheed (de eenheid en uniekheid van God)
delen, soms ook samenwerken en zelfs enige overlap kennen als het gaat om parti-
cipanten en religieuze gezagdragers.
In de loop van de jaren tachtig en negentig zijn verschillende takken van deze bewe-
ging erin geslaagd om in Europa hun eigen organisaties en netwerken met imams
en predikers op te zetten (Roy, 2004; Birt, 2005; Amghar, 2007; De Koning, 2008;
2009a). In Nederland heeft dit geleid tot meerdere netwerken met organisaties die
allemaal in verbinding staan met andere organisaties uit Europa en het Midden-
Oosten. In dit artikel richt ik me in het bijzonder op twee netwerken die vanaf 2000
een dominante positie innemen. Het meest zichtbare netwerk is dat van comité
Ahlus Sunnah, bestaande uit de El Tawheed-moskee Amsterdam, de Stichting voor
Islamitische Opvoeding en Educatie in Tilburg en Utrecht en de As Soennah-moskee
in Den Haag. Hoewel geen lid van het Ahlus Sunnah-comité, valt de Eindhovense
Al Fourqaan-moskee ook binnen dit netwerk. Alle gezagdragers in dit netwerk zijn
op enigerlei wijze beïnvloed door het Saoedische sahwa-gedachtegoed, hetgeen een
mix is van het Saoedische, quietistische salafisme met de politieke ideologie van de
moslimbroederschap (De Koning, 2008; Meyer, 2009).
De salafi-stroming van islamgeleerde Al-Madkhali (in Saoedi-Arabië is deze bewe-
ging gestimuleerd als tegenwicht tegen de sahwa) is in Nederland zeer invloedrijk.
Zij duiden zich onder meer aan met de vernederlandste term voor salafi: selefie. Het
quietistische Madkhali selefie-netwerk is loyaal aan de Saoedische autoriteiten en
probeert zich afzijdig te houden van politieke kwesties. Dit gebeurt deels als reactie
op de vermeende vijandigheid van de Nederlandse samenleving en deels als reactie
op de perceptie dat de Nederlandse samenleving vervuld is van verleidingen die
mensen van het rechte pad van de islam afbrengen. Een van de belangrijkste voor-
mannen hiervan is prediker Bouchta, die actief is in Tilburg en Rotterdam.
Het zijn vooral de netwerken die flirten met geweld of zelfs geweld gebruiken die
de meeste aandacht krijgen wanneer het gaat om radicalisering. Radicalisering heeft
echter niet alleen betrekking op geweld. Het gaat bij radicalisering immers (en ik
volg hierbij deels Beach, 1977, 8) om een proces waarbij een of meer componenten
van de ideologie en/of gehanteerde strategieën van een groep veranderen, zodat
(het geheel van) deze veranderingen ervoor zorgen (zorgt) dat haar ideologie en/of
strategie niet meer in overeenstemming is met de heersende sociale arrangementen,
waarden en middelen die als legitiem worden beschouwd door de instituties en elites
Tijdschrift voor Criminologie 2009 (51) 4 377
Martijn de Koning
die deze sociale arrangementen, waarden en middelen beschermen. Zoals Gunning
(2007, 378-379) stelt, dienen we ook niet-gewelddadig gedrag van radicale groepen
in ogenschouw te nemen. Men kan gewelddadige groepen niet begrijpen zonder een
analyse van de bredere groep die in dezelfde netwerken participeert en (deels) het-
zelfde gedachtegoed aanhangt.
Het morele kompas van de salafisten
Net als de pinksterbeweging kan de salafi-beweging gezien worden als een moderne
sociale beweging met een sterke utopische inslag, gericht op het bewaken van de
identiteit en integriteit van de eigen groep in een wereld vol verleiding en onder-
drukking (Price e.a., 2008, 128). In plaats van het leggen van directe claims richting
de staat, zoals ‘traditionele’ sociale bewegingen (bijvoorbeeld de vrouwenbeweging)
deden (Stekelenburg & Klandermans, 2007), zijn de salafi-netwerken en hun par-
ticipanten vooral bezig om een positie als morele voorhoede en bewaker van de
morele gemeenschap van moslims te verwerven. Zoals bij protestbewegingen is het
onwaarschijnlijk dat (potentiële) participanten zullen deelnemen wanneer zij geen
verbondenheid ontwikkelen met de ideologie van de beweging (Hirsch, 1990, 244).
Het gaat deze utopische bewegingen dan ook niet alleen om het mobiliseren van
participanten voor collectieve actie, maar ook om de alledaagse productie van bete-
kenis en de praktijken waarmee deze bemiddeld worden (vgl. Kurzman, 2008). Op
deze manier leren participanten, zoals Jasper (1997, 82-83) stelt, hoe ze zich moeten
gedragen, praten en eruit moeten zien als participant in de salafi-beweging. In Jas-
pers studie over moreel protest wordt veel aandacht geschonken aan de relatie tus-
sen (onder meer) gemeenschap, identiteit en onderlinge verbintenissen tussen par-
ticipanten (bijv. Jasper, 1997, 82, 85-92). Helaas blijven religieuze bewegingen
onderbelicht in zijn analyse, hoewel hij er wel regelmatig naar verwijst, juist op die
genoemde punten (bijv. Jasper, 1997, 81, 213, 368-369). Williams (1995; 2002)
richt zich wel op religieuze bewegingen, onder meer die van Martin Luther King.
Waar Jasper (1997) de concrete praktijken waarmee organisaties een gemeen-
schapsgevoel en betrokkenheid willen creëren, onderbelicht laat, gaat het bij Wil-
liams (1995; 2002) wel om dat gemeenschapsgevoel in relatie tot een verbondenheid
met Gods wil. Williams (1995) richt zich daarbij vooral op ideologie als een ‘cultural
resource’ van sociale bewegingen, die retorisch gebruikt wordt om een morele
gemeenschap te creëren en het alleenrecht als vertegenwoordiger van die gemeen-
schap te claimen. Dat is zeker van belang, maar is een wat beperkte opvatting van
cultuur en religie. Het gaat immers ook om praktijken zoals het belichamen van een
bepaalde opvatting door middel van kleding.
Om te analyseren hoe de salafi-beweging probeert een morele gemeenschap te vor-
men en welke rol de participanten daarin spelen, richt ik mijn analyse op de relatie
tussen morele subjectiviteit en de vorming van een gemeenschap. Moreel verwijst
naar ideeën over goed en kwaad en het zoeken naar een deugdzaam leven gebaseerd
op bepaalde ‘waarheden’. Asad (1993) en Mahmood (2005) stellen dat morele sub-
jectiviteit altijd een sociale constructie is die wordt voortgebracht, georganiseerd en
gekoesterd in en door specifieke culturele praktijken. Ook gemeenschap, of liever
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gezegd het idee van gemeenschap is een sociale constructie. Volgens Cohen (1985,
118) kunnen gemeenschappen het beste gezien worden als betekenisgemeenschap-
pen: ‘people construct community symbolically, making it a resource and repository
of meaning, and a referent of their identity’. Cohen (1985, 12) ziet gemeenschappen
als symbolische constructies van overeenkomst en verschil: mensen ervaren dat ze
iets met elkaar gemeen hebben dat hen onderscheidt van andere categorieën men-
sen in de samenleving. Individuen kunnen bepaalde symbolen van een gemeenschap
met elkaar delen, maar hoeven niet per se de betekenis ervan te delen. Deze sym-
bolen geven individuen juist de mogelijkheid om hun eigen betekenis eraan te ont-
lenen en stelt hen in staat op eigen wijze uiting te geven aan hun identiteit. Het is
daarbij niet voldoende dat mensen zich tot een bepaalde sociale categorie (zoals
moslim, Nederlands, arbeider) rekenen, maar mensen moeten ‘iets doen’ met zulke
categorieën, zoals het uitsluiten van anderen en de toegang tot hulpbronnen mono-
poliseren (Brubaker, 2002). Eén manier is mensen te onderwijzen in wat het bete-
kent om deel uit te maken van een bepaalde gemeenschap, hoe ze die gemeenschap
kunnen herkennen, en hoe zij zichzelf kunnen herkennen als lid van die gemeen-
schap, waardoor identiteit en (verwachtingen omtrent) gedrag bij elkaar zouden
moeten komen (vgl. Polletta, 1998, 145).
Het overtuigen en onderwijzen van moslims om deelgenoot te zijn van een gemeen-
schappelijk leven, een gemeenschappelijk idee en gemeenschappelijke praktijken
die een goed en correct leven bepalen, is cruciaal voor het vestigen van een ‘echte’
morele gemeenschap. Een groot gedeelte van de activiteiten van de salafi-beweging
in Nederland is daar dan ook op gericht. Volgens de salafisten bevindt de huidige
moslimgemeenschap zich in een morele crisis als gevolg van het negeren van de
leidende principes van de islam (De Koning, 2008). De salafi-beweging probeert de
islam te zuiveren van de ‘corrumperende’ invloed van culturele gebruiken, ‘onisla-
mitische’ aanwassen (zoals sufisme en shi’a islam) en moderne fenomenen (Meijer,
2009). Het leven van de eerste generaties moslims wordt gezien als een voorbeeld
voor alle moslims over de gehele wereld. De belangrijkste strategie van de salafi-
beweging om een terugkeer naar die islam te bereiken is da’wa: missiewerk en het
‘uitnodigen tot de islam’. In deze da’wa-activiteiten dragen zij hun idee over een
deugdzaam leven over. Een van de belangrijkste principes van da’wa is het gebieden
van het goede en het verbieden van het kwade (al-amr bi-l-ma’ruf wa nahy ‘an al-
munkar). Hier wordt diverse malen naar verwezen in de Koran en de hadith (Cook,
2000, 13, 33). De praktijk van da’wa vanuit dit principe is gericht op moslims en
wordt gebruikt als middel om de geloofsvoorstellingen en praktijken van moslims
te zuiveren van nieuwlichterij (Meijer, 2009). Door haar activiteiten hierop te base-
ren probeert de salafi-beweging in Nederland een positie te verkrijgen en te verste-
vigen als dé vertegenwoordiger van een compromisloze, eeuwige en universele
waarheid die niet kan en zal worden aangepast aan (wat zij zien als) Nederlandse
waarden.
In termen van Klandermans’ (1993, 389) typologie van de actie-oriëntatie en par-
ticipatie in een sociale beweging gaat het bij de salafi-beweging vooral om waarde-
georiënteerde (met een nadruk op het bereiken van de onderwerping aan God vol-
gens de salafi-ideologie) en om participatie-georiënteerde campagnes, waarbij de
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nadruk ligt op de activiteiten waarbij deelname alleen al bevredigend is. In dit artikel
richt ik me in het bijzonder op die praktijken van de salafi-beweging die ingrijpen
op de alledaagse, geleefde religie van de participanten in tegenstelling tot bijvoor-
beeld publieke religie, hoewel beide niet los van elkaar staan (vgl. De Koning, 2009b;
Williams, 2006). Het derde type, machtsgeoriënteerd, waarbij vooral de nadruk ligt
op de effectiviteit van een beweging om invloed uit te oefenen, is hier veel minder
van belang. Zeker tot 2002 was de gehele salafi-beweging zeer quietistisch en pas
nadat in de loop van 2002 en sterker na 2004 de salafi-beweging onderwerp werd
van publieke discussie ging de beweging (in het bijzonder de Ahlus Sunnah-mos-
keeën) een rol spelen in het publieke debat en probeerde deze ook te beïnvloeden.
Predikers van de salafi-beweging geven preken, lessen, lezingen en conferenties over
de correcte islamitische leefstijl (kledingvoorschriften, het huwelijk, gedrag naar de
gelovige en ongelovige medemens, over de vraag hoe moslim te zijn in een westerse
samenleving). Vanuit de netwerken en organisaties worden boeken gepubliceerd en
verspreid over deze leefstijlonderwerpen. Ieder netwerk heeft zo zijn eigen kringen
waarin de lezingen en het onderwijs verzorgd worden. Deelname aan deze activi-
teiten is een doel op zich, aangezien dergelijke activiteiten de transformatie die deze
sociale beweging zoekt, belichamen en concretiseren (vgl. Edelman 2001, 289). De
keuze voor het benadrukken van correct gedrag maakt van deze lezingen en cur-
sussen het middel waarmee een morele rehabilitatie van moslimjongeren wordt
beoogd in een westerse samenleving. Die samenleving wordt gezien als vervuld van
chaos, verleiding en onrechtvaardigheid. De salafi-netwerken dragen op deze
manier hun religieuze ideeën over en bieden jonge moslims zo manieren om zich
met de ‘correcte’ islam te verbinden.
Het creëren van een pure gemeenschap
Zelfidentificatie en weerlegging
De salafi-beweging claimt de vertegenwoordiger te zijn van de morele gemeenschap
van ware moslims. De diversiteit in organisaties en netwerken en hun onderlinge
strijd maken duidelijk dat het hier gaat om een groep van organisaties en netwerken
die op basis van een vergelijkbare ideologie en met vergelijkbare middelen probeert
het recht naar zich toe te trekken om moslims te vertegenwoordigen (vgl. Brubaker,
2002, 172; Williams, 1995). Vooral activiteiten gericht op het bevorderen en ont-
wikkelen van een ‘correcte’ islamitische leefstijl zijn hiervoor van belang. Jongeren
hebben hier grote belangstelling voor. Zij hebben het idee dat de reguliere moskeeën
niet toegesneden zijn op hun behoeften, onder meer omdat imams vaak niet of
slechts beperkt Nederlands spreken (De Koning, 2008). Passy en Giugni (2000) laten
in een studie over duurzame participatie in sociale bewegingen zien dat een analyse
van levensstijlen van participanten inzicht geeft in de processen die plaatsvinden
wanneer mensen betrokken zijn bij de beweging, en in de wijze waarop men zichzelf
ziet als onderdeel van de gemeenschap. Het gaat dan zowel om de sociale netwerken
waarin mensen participeren, als om de morele en symbolische dimensies daarvan
(Passy & Giugni, 2000, 119-120). De analyse in deze paragraaf richt zich daarom op
drie elementen die een grote rol spelen bij de overdracht en ontwikkeling van een
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correcte leefstijl en de vorming van een morele gemeenschap: zelfidentificatie,
groepsgevoel en uiterlijke kenmerken.
Alleen zelfidentificatie met een gemeenschap verklaart niet de kracht en duur-
zaamheid van deze gemeenschap, maar is wel een noodzakelijke voorwaarde daar-
voor (vgl. Polletta & Jasper, 2001). Zelfidentificatie is niet alleen een uiting van
iemands gevoel van verbondenheid, maar ook een performatieve handeling: door
zich tot een bepaalde groep te rekenen creëert men die groep tegelijkertijd. Het is
een proces van reïficatie van sociale categorieën, dat leidt tot het voortbrengen van
die gemeenschap, waarmee men zich verbonden voelt (Bourdieu, 1991, 248-251;
Brubaker, 2002, 166).
De meeste moslimjongeren die betrokken zijn bij de salafi-beweging, identificeren
zich als moslim. Daarmee geven zij aan dat de salafi-beweging zich (volgens hen)
beroept op de ‘echte’ islam, en tevens weerspiegelt het de opvatting dat er slechts
één islam is. Daarnaast identificeert men zich ook met ‘moslim volgens de salafi
manhaj’ (de salafi-wijze van praktiseren), maar zelden als ‘salafi’, met de nadruk-
kelijke uitzondering van het Madkhali selefie-netwerk dat zich afficheert als selefie.
De andere organisaties binnen de salafi-netwerken proberen het gebruik van de
term selefie te weerleggen door te claimen dat de islamitische tradities hiervoor
geen aanwijzing bevatten. Alles waar geen aanwijzing voor te vinden is in de Koran,
de soenna (het leven van de profeet) of de hadith (uitspraken van de profeet), kan
in hun ogen geen genade vinden. De selefies rechtvaardigen het gebruik van die
term door te stellen dat hiervoor wel bewijs te vinden is in de bronnen van de islam.
Overigens lijkt ook onder de andere salafisten het label ‘salafist’ een opmars te
maken, zoals bij het recente Nationaal Islam Congres georganiseerd door Dar al ‘Ilm
tijdens het ‘Academisch congres salafisme’. Onder salafistische jongeren wordt er,
vooral op internet, veel gediscussieerd over de correctheid van het label selefie of
salafi. Een ander label dat gebruikt wordt, is Ahlu Sunnah wal Jamaaha. Dit label
kan betrekking hebben op alle soennitische moslims, maar de salafisten gebruiken
het om hun overtuiging te uiten dat zij de enige ware gelovigen zijn en dat anderen
zijn afgedwaald.
Met name de Madkhali selefies roepen voortdurend op om weg te blijven van de
andere salafistische netwerken, aangezien deze op het verkeerde pad zouden zitten
en zelfs gevaarlijk zouden zijn. In de praktijk is de scheiding tussen de netwerken
minder sterk dan het soms lijkt; men bezoekt dezelfde chatrooms (vaak leidt dit tot
felle discussies) en soms werkt men zelfs bij elkaars organisaties, zoals in het geval
van een jongeman die werkt in een bedrijf met alleen Madkhali selefies, terwijl hij
zelf de Tawheed-moskee bezoekt:
‘De sfeer is daar echt opmerkelijk. (...) Zij zijn van de andere kant van de salafi
manhaj. Ik zit liever niet met hen omdat ze alle geleerden als afgedwaald zien
en ze hebben soms rare manieren. Maar ik kan gewoon mijn gebeden doen daar.
Maar goed het reizen naar mijn werk kost teveel tijd dus als ik een andere baan
kan vinden neem ik ontslag.’
Ook al is hij ervan overtuigd dat de Madkhali selefies verkeerd zitten met hun weer-
leggingen van geleerden en hun zelfidentificatie als selefie en het derhalve beter is
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om afstand van te houden, werkt hij toch met hen. Voor hem is geld verdienen van
belang en zolang hij een werkgever kan vinden waar hij kan bidden en niet in de
problemen komt met het vervullen van andere islamitische voorschriften, accep-
teert hij de baan. Het hebben van werk of een opleiding wordt over het algemeen
hoog aangeslagen in de salafi-beweging. De morele grenzen tussen de Madkhali
selefies en andere salafi-netwerken mogen dan wel sterk zijn, ze zijn overkomelijk
en open voor herinterpretatie en herdefiniëring.
Het proces van zelfidentificatie kan gezien worden als een opleving van geloof die
resulteert in de ontwikkeling van een nieuw type morele subjectiviteit. Veel jonge
mannen en vrouwen beschrijven hun affiliatie met de salafi-beweging als een vorm
van ‘ontwaken’ of als een proces van terugkeer naar de pure aangeboren menselijke
natuur (fitra), die in essentie voor iedere moslim geldt. Voor veel van deze jongeren
zijn de activiteiten van de salafi-beweging op het gebied van leefstijl en de zelfiden-
tificatie met een groep die het juiste pad zou bewandelen, een manier om hun eigen
leven opnieuw in te richten en hun eigen identiteit te construeren als mensen die
betekenis vinden in de islam en in het praktiseren ervan (De Koning, 2009a).
Elkaar ontmoeten
De wekelijkse lessen in de moskeeën en lezingen door het hele land heen zijn
belangrijke activiteiten, evenals de jaarlijkse conferenties (meestal één in het Neder-
lands en één in het Arabisch) die sommige moskeeën organiseren. Deze worden erg
goed bezocht en niet alleen door mannen en vrouwen die zichzelf zien als deel van
de salafi-beweging, maar ook door mensen die juist kritisch staan ten opzichte van
deze organisaties. Juist voor een religieuze beweging zijn dergelijke activiteiten van
groot belang om een grote groep sympathisanten te transformeren naar actieve
participanten en, vooral via de grote conferenties, de sympathie van een grote groep
te behouden (vgl. Oegema & Klandermans, 1994).
Voor de bezoekers zijn dergelijke conferenties zowel een uiting van het verlangen
naar als een poging tot morele vernieuwing van het zelf en de samenleving op basis
van wat zij zien als de authentieke bronnen van de islam. Zo werd er in de maand
ramadan in 2007 een bijeenkomst in een klein stadje georganiseerd door jongeren
die geaffilieerd zijn met de Ahlus Sunnah-moskeeën. De bijeenkomst begon met een
lezing over de Koran, waarbij de spreker benadrukte hoe bijzonder de Koran is, of
zou moeten zijn voor moslims. De Koran is het woord van God en daarin ligt alle
noodzakelijke kennis besloten volgens de prediker. Hij vertelde over mensen die
tijdens de maand ramadan de Koran 60 keer hadden gereciteerd en hoe die recitaties
ervoor zorgden dat mensen ‘terugkeerden’ (zich bekeerden) naar de islam. Vervol-
gens sprak hij direct het publiek aan en vroeg: ‘Hoe vaak hebben jullie de gehele
Koran gelezen deze maand? Hoe vaak hebben jullie slechts een deel van de Koran
gelezen? Hoe vaak hebben jullie de Koran zelfs maar opengeslagen?’
Volgens sommige jongeren voelde dit als een aansporing om tijdens de maand
ramadan aan hun religieuze plichten te voldoen. Veel jongeren blijken ook naar deze
bijeenkomsten te komen om ‘hun imaan (geloof) te versterken’. Wanneer men bij-
voorbeeld in Marokko is tijdens de zomervakantie verzwakt hun imaan door de
aanwezigheid van schaars geklede vrouwen en andere verleidingen die mensen van
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het rechte pad afbrengen. Het leggen van een relatie tussen slecht gedrag en zwak
imaan maakt van geloof en ongeloof morele imperatieven (Birt, 2005, 175).
Nogal wat onderlinge gesprekken tijdens de conferenties gaan niet alleen over de
inhoud, maar ook over de sfeer, het elkaar ontmoeten, het samen zijn met ‘broeders’
en ‘zusters’, de geest van ware ‘broederschap’ of ‘zusterschap’. Ideeën en gevoelens
over broederschap en zusterschap zorgen ervoor dat mensen ervaren deel uit te
maken van een gemeenschap van gelovigen, temeer daar zij actief zoeken naar ken-
nis over de islam bij de ‘juiste’ predikers. Veel bezoekers komen met vrienden en
familieleden, hun partners en soms ook met hun kinderen. Op discussiefora en
chatrooms wordt van tevoren afgesproken om elkaar daar te ontmoeten en er ont-
staan ook vriendschappen tijdens deze bijeenkomsten. Op deze manier dragen de
conferenties bij aan een congruentie tussen de participatie in de salafi-beweging,
het sociale netwerk van de participanten en hun leefstijl. Zoals Passy en Giugni
(2000) laten zien, draagt dat in belangrijke mate bij aan duurzame participatie. In
hun vriendenkring binnen de salafi-beweging vinden zij een groep van gelijkge-
stemden van wie ze steun en erkenning krijgen en soms ook advies over bepaalde
rituelen of het correcte gedrag. Het onder elkaar zijn, het luisteren naar lezingen
stimuleert hun geloofsbeleving en is dan ook niet alleen een uiting van hun affiliatie
met de salafi-beweging, maar ook een manier om deel uit te maken van de gemeen-
schap van ware gelovigen en hun betrokkenheid daarbij te bestendigen en verster-
ken.
Kleden als een moslim
Het deel uitmaken van een gemeenschap van ware gelovigen dient niet alleen tot
uiting te komen in de betrokkenheid van mensen bij bepaalde rituelen of de ideo-
logie, maar ook in een heel repertoire aan ‘correcte’ praktijken. Dit is iets waar bij-
voorbeeld Williams (1995; 2002) en Jasper (1997) nauwelijks aandacht aan beste-
den en wat vooral terugkomt bij observaties en in informele gesprekken. Daaruit
blijkt hoe belangrijk lichamelijkheid en het zichzelf bedekken, kuis en ingetogen
gekleed gaan is. Mahmood (2005) laat zien dat het lichaam het domein is waar
mensen hun morele voorkeuren zoals bescheidenheid, nederigheid en overgave aan
Gods wil, kunnen verwezenlijken. Jonge vrouwen zijn meestal gesluierd en dragen
soms een niqaab en jonge mannen dragen een ‘salafi-outfit’, gekenmerkt door een
baard en een combinatie van een djellaba (lang gewaad) met een broek, waarvan de
broekspijpen tot boven de enkels komen, soms aangevuld met een kaffiyeh (pales-
tijnensjaal of arafatsjaal). De meeste jongeren doen dit echter parttime: zij dragen
een niqaab of djellaba wanneer ze naar de moskee gaan om te bidden of wanneer zij
naar lezingen en conferenties gaan. Op school, werk of thuis (als men nog bij de
ouders woont) draagt men deze meestal niet, zoals in het geval van Sarah met
betrekking tot de niqaab:
‘[Ik draag het] wanneer mijn ouders er niet zijn. Zij zijn de reden dat ik het niet
fulltime kan doen. Mijn ouders zijn erg beschermend en ze hebben andere
opvattingen over de correcte manier van sluieren. Maar goed, dat zijn mensen,
we zullen het nooit over alles eens zijn. Dat zit in onze natuur.’
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MdK: ‘Je zegt dat het zo bijzonder is om er een te dragen. Wat is er zo speciaal
aan?’
‘Nou, de reden waarom je het draagt en het gevoel dat je krijgt wanneer je het
draagt. Je schoonheid bedekken voor iedereen behalve voor diegenen aan wie
je het kunt laten zien ... de schoonheid van een vrouw is waardevol en prach-
tig ... iets dat je niet aan iedere (vreemde) man moet weggeven. Iedere vrouw is
mooi op haar eigen manier net zoals God alle mensen verschillend heeft gescha-
pen. En het gevoel dat je krijgt wanneer je het draagt, dat is gewoon onbe-
schrijflijk. Op dat moment denk je aan niets anders dan de tevredenheid van de
Heer met jou omdat je je bedekt omwille van hem.’
Een dergelijk fragment is exemplarisch voor vrouwen (ook met een ander type
sluiering; De Koning, 2008). Het dragen van de niqaab draagt bij aan het oproepen,
ervaren en koesteren van de verbondenheid met de ‘correcte’ islam (Winchester,
2008). Voor veel vrouwen betekent het dragen ervan het daadwerkelijk praktiseren
van de onderwerping aan Gods wil. Het schipperen met kledingvoorschriften (zoals
het parttime dragen van niqaab en djellaba) kan daarbij leiden tot het idee dat men
niet aan de voorschriften voldoet en dus geen waarachtig leven leidt. In de praktijk
lijkt dit niet het geval. Velen stellen dat hun ‘geloof nog niet zo sterk is’ en ‘dat we
nu eenmaal niet in een islamitisch land leven’, of dat onderwijs en het hebben van
werk ook belangrijk zijn, evenals het respecteren van de opvattingen en gevoelig-
heden van ouders. Hier zien we dus eveneens dat in de praktijk de grenzen ook met
niet-moslims en andere moslims poreus kunnen zijn. Tegelijkertijd worden afkeu-
rende reacties van de omgeving op het dragen van de niqaab gezien als beproevingen
voor het geloof van het individu. Deze beproevingen maken het soms lastig voor
mensen om hun geloof te belijden zoals ze dat willen, maar maken als zodanig ook
deel uit van hun religieuze beleving en vergroten de waarde en beleving wanneer
men de niqaab of djellaba toch draagt.1
Discussie en conclusie
Bij radicalisering gaat het niet alleen om (uitingen van) geweld, maar om een groep
of beweging die zich met haar ideologie of tactiek verwijdert van de wijdere samen-
leving (en in het bijzonder de politieke elite), waarbij oppositionele, antisystemische
ideologieën en praktijken gecombineerd worden met een exclusief groepslidmaat-
schap (zie ook Beach, 1977, 313). Participatie van jongeren in de salafi-beweging is
niet noodzakelijkerwijze een gevolg en uiting van een bepaalde stabiele (radicale)
morele oriëntatie. Het betekent voor jongeren ook de ontwikkeling van nieuwe
ideeën over goed en kwaad, goed en fout, verboden en toegestaan, na een periode
dat ze het geloof nauwelijks gepraktiseerd hebben. De moskeeën, imams en predi-
kers treden in dit proces op als morele voogden. De organisaties en hun voorlieden
stimuleren de vorming van een morele gemeenschap door hun activiteiten, maar
hun onderlinge verdeeldheid en strijd vormen ook barrières voor actieve participa-
1 Met dank aan Annelies Moors voor de vele gesprekken hierover.
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tie. De symbolische grenzen tussen groepen kunnen dus zowel een stimulans zijn
als een barrière voor participatie in een sociale beweging (vgl. Klandermans &
Oegema, 1987). Opvallend genoeg dragen die onderlinge conflicten ook weer bij aan
het idee van morele gemeenschap. Bepaalde symbolen, zoals het label salafi en de
niqaab, krijgen juist hun waarde omdat ze omstreden zijn. Dergelijke symbolen
kunnen op deze manier morele grenzen worden tussen insiders en outsiders.
Deze grenzen mogen heel sterk lijken (zowel binnen de salafi-beweging als met
andere moslims en niet-moslims), maar vaak zijn het alledaagse praktische over-
wegingen die deze grenzen toch weer poreus kunnen maken. Dit betekent onder
meer dat hoewel de salafi-beweging soms inderdaad een segregatieve boodschap
uitdraagt, dit nog niet wil zeggen dat participanten deze ook klakkeloos overnemen.
De boodschap van de salafi-gemeenschap is slechts een van de boodschappen waar
zij rekening mee te houden hebben, en meestal zijn ze dan ook geneigd om com-
promissen te sluiten. Het gegeven van deze poreuze grenzen betekent een uitdaging
voor het antiradicaliseringsbeleid. Zoals eerder gesteld, krijgen grenzen hun bete-
kenis en waarde wanneer mensen ‘iets doen’ met deze grenzen. In dit artikel heb ik
me vooral gericht op wat er binnen de salafi-beweging gebeurt, maar het antiradi-
caliseringsbeleid betekent dat ook de Nederlandse staat ‘iets doet’ met die grenzen.
Allereerst door het publiekelijk benoemen van een groep moslims als ‘salafisten’
(dat geldt trouwens ook voor wetenschappers) in beleidsstukken, debatten en de
media. Ten tweede worden deze salafisten benoemd als gevaarlijk voor de openbare
orde en/of integratie. Ten derde wordt door middel van het antiradicaliseringsbeleid
de grens gemarkeerd tussen een ‘wij’ en een ‘zij’, die zich te ver verwijderd heeft van
wat de staat nog acceptabel vindt in termen van waarden en gedragingen.
Daarmee roept het antiradicaliseringsbeleid diverse vragen op. In hoeverre kan het
antiradicaliseringsbeleid rekening houden met het effect dat het zelf ook grenzen
tussen groepen creëert? Het gegeven dat er poreuze grenzen zijn doordat mensen
niet alleen de islam in ogenschouw nemen, maar ook andere aspecten van het dage-
lijks leven van belang zijn, betekent automatisch dat er een grote mate aan diver-
siteit onder salafi-moslims is. In hoeverre kan het antiradicaliseringsbeleid hier
rekening mee houden? Zoals hiervoor gesteld, zijn de meeste salafisten terughou-
dend of zelfs afwijzend ten opzichte van de zelfidentificatie als salafi, maar zijn er
tekenen dat dit aan het veranderen is. Wat betekent dat voor de symbolische gren-
zen tussen salafisten onderling, maar ook met de omringende samenleving, en wat
is de rol van het antiradicaliseringsbeleid hierbij? Betekent de herkenbaarheid en
bekendheid van het bredere publiek met de term salafi dat het nu loont om zich als
zodanig te afficheren? Het gaat niet alleen om de consequenties voor de salafi-
beweging en haar netwerken als geheel, maar ook voor individuele moslims. Wat
zijn de gevolgen van het antiradicaliseringsbeleid voor de poreuze grenzen die (veel)
individuele salafisten zelf produceren? Onder welke omstandigheden worden de
poreuze grenzen weer harde grenzen en wat is de relatie met antiradicaliseringsbe-
leid? Deze vragen zijn nog nauwelijks onderzocht en zouden centraal moeten staan
in een onderzoek dat het antiradicaliseringsbeleid kritisch onder de loep neemt.
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